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ЕСТЬ	ЛИ	В	ИСПАНИИ	И	ПОРТУГАЛИИ	ФИЛОСОФИЯ?
«ФИЛОСОФСКИЙ	ИБЕРИЗМ»	И	«ТРАГИЧЕСКОЕ	ЧУВСТВО	ЖИЗНИ»	
в статье в рамках концепции «философского иберизма» рассматриваются вопро-
сы специфики испанской и португальской мысли, для которой характерно слияние 
философии и литературы как выражение «трагического чувства жизни». Этот подход 
позволяет проанализировать особый характер иберийской философии, адекватное 
понимание которого невозможно без учета особенностей социального, исторического 
и культурного развития Испании и Португалии. Проводится анализ некоторых куль-
турных мифов и констант, являющихся воплощением и отражением «философского 
иберизма».
К л ю ч е в ы е  с л о в а: испанская философия, португальская философия, трагическое 
чувство жизни, философия и литература, саудаде, философский иберизм.
в эпоху постмодернистского переосмысления диалектики единичного и мно-
жественного, общего и особенного проблема национального и универсального 
становится все более актуальной. в этой связи вопрос о национальном своеобра-
зии философской мысли привлекает все большее внимание. Действительно ли 
культурные или географические особенности определяют характер философии? 
Или же философия универсальна, наднациональна и говорить о ее национальной 
специфике — все равно что говорить о национальной специфике математики?
влияние культуры и ментальности на формирование философского мышления 
и собственно вопрос правомерности выделения «национальной» философии — 
темы, интересующие философов с древних времен. 
Так, уже у Платона (в диалогах «Государство» и «законы») можно встретить 
размышления об образе жизни и представлениях разных народов и о соответ-
ствующем этим представлениям государственном устройстве. Проблематизация 
влияния географического и исторического контекста на мышление народа уходит 
корнями в XVIII в. — в труды основателя цивилизационного подхода Джамба-
тисты вико; Иоганна Готфрида Гердера, в работе «Идеи к философии истории 
человечества» (1784–1791) писавшего о «генетическом духе и характере народа»; 
Шарля Монтескье, который в труде «о духе законов» (1748) пытался установить 
связь между характером народа и географическими условиями его обитания.
в XIX в. вильгельм фон Гумбольдт ввел понятие «национальная психоло-
гия» и развил теорию взаимосвязи языка и национального мышления, которая 
стимулировала появление дискуссий о национальной культуре как основе на-
циональной философии. 
Глубокий анализ взаимовлияния культуры, языка, мышления — как обыден-
ного, так и научного и философского — был сделан Г. К. Гачевым. согласно его 
концепции «экзистенциальной культурологии» национальная культура опреде-
ляется неким Космо-Психо-логосом — совокупностью природных, религиозных 
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и психологических особенностей, на основе которых складываются ментальность 
народа, его мироощущение и стиль мышления и через призму которых происходит 
восприятие и осмысление реальности. 
Фактически этот комплекс факторов определяет процесс самосознания на-
рода, то есть создает особый тип философствования и объясняет существование 
специфических национальных философий. Тенденции развития философской 
мысли, выбор тем и способ их осмысления детерминированы общими мировоз-
зренческими установками, а значит, формирующими эти установки природными, 
культурными и языковыми реалиями. 
Испания и Португалия расположены на границе Европейского континента 
и на протяжении многих веков выполняли роль буферной зоны между арабской 
и европейской культурами. Естественная граница — Пиренейские горы — за-
трудняла контакты с западноевропейскими странами. 
Кроме того, политика Контрреформации привела к научной и культурной 
изоляции Испании: в 1559 г. испанский король Филипп II запретил своим под-
данным обучаться в иностранных университетах (запрет этот сохранялся до 
1843 г.). Как отмечает Мануэль Медина, этот закон стал смертным приговором 
испанским университетам и испанской науке в целом [10, 111].
в результате фактической изоляции Иберийского полуострова сложилась 
особая культура, особая иберийская цивилизация, исследованию которой посвя-
тили многочисленные труды португальские интеллектуалы оливейра-Мартинш, 
Герра Жункейру, наталия Коррейя, Мигел Торга, Фернандо Пессоа, Жозе сара-
маго, испанцы антонио Кановас-дель-Кастильо, Мигель унамуно, Марселино 
Менендес-Пелайо, рамиро де Маэсту и многие другие. 
До XVIII в. Пиренеи считались границей Европы, и до сих пор испанцы 
и португальцы не ощущают себя европейцами и говорят о Европе и европейской 
культуре как о чем-то им чуждом. своеобразный символ иберийской культуры — 
каменный плот, образ из одноименного романа-фантасмагории португальского 
писателя Жозе сарамаго (1922–2010). Этот плот — отколовшийся от евразийского 
материка полуостров, дрейфующий в атлантическом океане, унося иберийскую 
цивилизацию все дальше от европейской культуры.
специфика исторического и культурного развития Испании и Португалии 
определила развитие философской мысли на Иберийском полуострове. акаде-
мическая философия здесь не получила такого развития, как в других странах 
западной Европы, и привлекает внимание российских и западноевропейских 
исследователей гораздо меньше, чем немецкая, английская, французская или 
американская. в университетских курсах в россии, к примеру, испанские фило-
софы изучаются лишь в связи со схоластикой, мистикой или в рамках изучения 
эстетических и социально-политических идей ХХ в., а португальская философия 
не упоминается вовсе. Примерно столь же скромное место занимает испанская 
и португальская философия и в курсах истории философии, читаемых в западно-
европейских университетах: в Германии, Франции, сШа. Более того, как отмечает 
Эдуардо Бельо, испанская философия вплоть до 1999 г. не входила и в учебные 
планы университетов Испании [4, 360].
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Проблема значимости философии Испании и Португалии и ее места в истории 
европейской мысли является постоянной темой размышлений испанских и пор-
тугальских интеллектуалов. некоторые из них полагают, что самостоятельной 
философии на Иберийском полуострове нет. Так, например, Помпейо-Хенер, аль-
тамира, рамиро де Маэсту, лукас Мальяда, унамуно, ортега-и-Гассет утверждали, 
что испанцы лишь переосмысливают идеи, зародившиеся в других странах, в то 
время как сами они не способны к научному творчеству, теоретическому мышле-
нию и философии вообще, что не существует испанской философии, существует 
лишь «история философии в Испании», то есть что испанцы способны лишь на 
интеллектуальную переработку «чужих» концепций и не могут произвести ничего 
нового. во Франции зародился рационализм, в англии — эмпиризм, в Германии — 
идеализм, Испания же не дала миру никакого оригинального философского или 
другого научного направления. Иллюстрацией такого отношения к испанской 
философии может служить знаменитая фраза французского философа виктора 
Дельбо (1862–1916), которую он произнес перед своими учениками: «Чтобы 
познакомиться с философией, нужно знать все языки, кроме разве что испан-
ского» [8, 166].
Противоположной точки зрения придерживался Хосе де Эчегарай, который 
в речи по поводу вступления в Королевскую академию наук отметил, что не-
справедливо объяснять отсутствие в Испании крупных ученых и математиков 
какой-либо «радикальной неспособностью» к абстрактному мышлению, присущей 
испанской нации. ни одна нация, по его мнению, не является более способной 
или менее способной к какой-либо деятельности. речь идет не о неспособности, 
а об определенных культурных и социальных различиях, обусловленных исто-
рическим развитием народа, определяющих своеобразие менталитета, а значит 
и способа философствования. на особый характер испанской философской мысли 
указывала и Мария самбрано. «нас часто упрекали в бедности нашей философии, 
и были правы — если под философией понимать великие системы. но из нашей 
бедности происходит наше богатство», — писала она в работе «Мышление и поэзия 
в испанской жизни» [20, 11]. Иррациональная направленность испанской фило-
софской мысли, стремление испанцев скорее к символизации образов, нежели 
к разработке понятийных систем, считает самбрано, позволяет выстроить иную 
философию — философию поэтическую, в основе которой — символы и метафоры, 
а не строгие системы окаменелых концептов. Такая философия является открытой 
структурой, отражающей текучесть, длительность, изменчивость жизни.
Португальский мыслитель Мигел Торга характеризует иберийскую филосо-
фию как «не являющуюся знаковой, асистематическую, верную противоречиям 
феноменологии человеческой природы» [15, 15]. Еще один португальский писа-
тель и поэт, Тейшейра де Пашкоаэш (1877–1952), писал, что иберийская культура 
мыслит себя через душу, а не через дух. Понятие «душа» Тейшейра де Пашкоаэш 
противопоставляет понятию «духа» — воплощению рациональности.
По его мнению, можно говорить об «иберийской душе», но не об «иберий-
ском духе». Душа есть женское начало, и душой иберийской культуры Тейшейра 
де Пашкоаэш называет испанскую святую, монахиню-кармелитку, известного 
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мистика Терезу авильскую (1515–1582) и португальскую монахиню, автора 
знаменитых «Португальских писем» Марианну алкорфораду (1640–1723): «Эти 
две матери являются Матерью иберийской души. Я говорю “души”, а не “духа”. 
Душа — женского рода, и поэтому Иберия — дочь Терезы и Марианны. Дух же — 
мужского рода, он научный, философский. Дух — это Кант, лорд Кельвин, Бэкон, 
Декарт или лаплас. Дух видит мир бесконечно маленьким, смотрит на него через 
микроскоп, а другие миры видит через телескоп. Дух смотрит либо слепыми гла-
зами, либо через стекло. Душа же смотрит на мир через слезы в глазах. И только 
через слезы можно увидеть сущность вещей. Это взгляд поэта, взгляд через боль, 
и только этим взглядом мы можем уловить отдаленную или потаенную суть 
вещей. Есть еще научный или практический взгляд, который позволяет познать 
близкие природные силы и использовать в наших интересах. <…> Между духом 
и душой такая же разница, как между рассветом и днем, как между пробуждаю-
щей поэзией и критической философией, как между творческой бесконечностью 
и сотворенным пространством» [11, 56].
один из крупнейших трудов по истории испанской философии называется 
«История испанской мысли». в предисловии к изданию 2002 г. отмечается, что 
работа неспроста названа «История испанской мысли», а не «История испанской 
философии». Тем не менее, как отмечают авторы, различие между понятиями 
«мысль» и «философия» не является эпистемиологическим критерием, на ко-
тором основана эта работа, в силу того, что в наши дни концепт «философия» 
может рассматриваться довольно широко — не ограничиваться лишь метафизикой 
и теорией познания, а включать в себя любую «интеллектуальную деятельность, 
представляющую собой рефлексию или размышления над смыслом многообразия 
человеческого опыта — исторического и мирского» [12, 25].
символическая глубина испанской поэзии, драматургии и беллетристики под-
тверждает, что искусство — это не миметическая или исключительно риторическая 
деятельность, а раскрытие, всегда недостаточное, никогда не заканчивающееся 
раскрытием потаенной сущности человека. Шиллер в труде «Письма об эстетиче-
ском воспитании» отмечал, что искусство, главным образом литература, — место 
встречи «психической субъективности и природной объективности» [3]. Шеллинг 
утверждал, что искусство, активизируя безграничный процесс символизации, 
становится органом трансцендентальной философии.
 Этой же мысли, впоследствии поддержанной Шопенгауэром и ницше, при-
держивался и Хайдеггер, для которого поэтический язык, в результате абстраги-
рования от своей функции наименования и обозначения, становится «домом», 
«храмом», в котором обитает человек, местом, где он себя обнаруживает и в ко-
тором прячется. Если мы в качестве примера рассмотрим барочный символизм 
сервантеса или Кальдерона, мы увидим, насколько тайна жизней и вещей — а зна-
чит, тайна сущего — раскрывается в словах, которые не заменяют рефлексию, но 
открывают ей дорогу, обогащают ее, расширяют ее горизонты, а «онтологический 
пыл» символов и метафор увеличивает ее творческий и образный потенциал [6, 
72]. Границы между философией и литературой нивелируются, и рефлексия не 
может достигнуть своей полноты, будучи отделенной от смыслового богатства 
Е. С. Тейтельбаум, П. Х. Перес Лопес. Есть ли в Испании и Португалии философия?
78 нуЖна лИ ФИлосоФИЯ МИру?
символов. символы и понятия становятся неразделимыми, бесконечно взаимо-
обогащая друг друга.
западноевропейская философия по большей части носит систематический ха-
рактер, стремится к научной «строгости», однако сформулированная в 70–80-х гг. 
ХХ в. ричардом рорти концепция философии как «наставления», критика пони-
мания разума как «зеркала природы» и представления о реальности как состоящей 
из сущностей, которые человек открывает, позволило выстроить новый тип фило-
софии — философию, опирающуюся на герменевтику, и этот новый взгляд на сущ-
ность и цель философской науки позволяет иначе интерпретировать иберийскую 
философию, которая, как писал Мигель унамуно, «растеклась и распылилась» по 
широкому полю литературы и других особых форм жизни, найдя приют в фигуре 
Игнасио де лойолы и Дон Кихота, и не может быть оформлена в какую-либо систему. 
в 1908 г. в статье, посвященной португальскому поэту Тейшейре де Пашкоаэ-
шу, унамуно писал: «Португальскую философию следует искать в поэзии, потому 
что если говорить о другой — о философии в общепринятом смысле, португаль-
ский народ склонен к ней еще меньше, чем испанский, способности которого 
в этом отношении оставляют желать лучшего» [18, 195]. Четырьмя годами позже 
португальский поэт Фернандо Пессоа уже без иронии отмечал, что поэт-фило-
соф — единственный, кто может выразить дух народа, истинный голос народа. 
По мнению Жоржа Гюнтера, поэт-философ принципиально отличается от 
лирического поэта отношением к реальности: лирический поэт чувствует и вооб-
ражает мир, в то время как поэт-философ больше тяготеет к анализу, размышлению 
и воспринимает реальность через абстрактное мышление. «у поэта-философа эти 
две установки: интуиция и рефлексия… сменяют друг друга или борются друг 
с другом» [5, 18].
Таким образом, национальная философия в Испании и Португалии всегда 
была тесно связана с поэзией, литературой, а для литературы этих стран харак-
терно выполнение интегрирующей и стимулирующей национальное самосо-
знание функции, характерен обостренный интерес к философско-историческим 
и метафизическим вопросам. Также и крупнейший российский исследователь 
испанской философии о. а. Журавлев отмечал, что в Испании «важнейшие ми-
ровоззренческие и социально-философские вопросы ставились и решались по 
преимуществу в художественной литературе» [1, 8].
При таком широком понимании философии граница между философией и ли-
тературой фактически нивелируется и к философским становится возможным 
отнести произведения Франсиско Кеведо, Бенито Переса-Гальдоса, антеро де 
Кенталя, Тейшеры де Пашкоаэша, антонио Мачадо, Фернандо Пессоа, романы 
и стихотворения Мигеля унамуно, эссе октавио Паса, а также включить в число 
испанских философов мистиков и теологов XVI в.
Мария самбрано объясняет синтез философии и литературы в испанской 
культуре своеобразной неоконченностью процесса формирования собственно фи-
лософской мысли. академическая философия, считает она, возникла в результате 
насилия над первоначальным опытом — опытом поэтического удивления. Поэт 
же остается как бы парящим в этом опыте удивления перед непосредственным 
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присутствием мира, в то время как академический философ отрывается от перво-
начального опыта, чтобы его помыслить и концептуализировать. академическая 
философия, таким образом, рождается из удивления и насилия, поэтическая 
философия основывается лишь на опыте удивления. 
Это синкретическое мировосприятие, свойственное португальской и ис-
панской культуре, в основе которого — слияние разума и чувства, философии 
и поэзии, португальский исследователь антонио Жакому обозначил термином 
«философский иберизм». Ключевыми фигурами, воплотившими это миропо-
нимание в своем творчестве, являются Мигель унамуно (1864–1936), антонио 
Мачадо (1875–1939) и Фернандо Пессоа (1888–1935).
в рамках «философского иберизма» испанская и португальская культуры 
рассматриваются в их единстве, что, однако, не означает, что они воспринимаются 
как абсолютно идентичные. в силу схожести исторического развития, общности 
римско-арабского наследия, а также многовековых тесных контактов в этих куль-
турах происходили схожие процессы, но происходили по-разному. Так, например, 
Фернандо Пессоа в работе «Иберия: введение в иберизм будущего» отмечает син-
тетический характер адаптации иберийской культурой влияний других культур. 
в других странах этот процесс является аналитическим, то есть адаптация проис-
ходит через противопоставление «чужого» «своему» и заимствование «полезных» 
элементов. в иберийской культуре имеет место «примирение» «своего» и «чужого» 
и, таким образом, происходит формирование цивилизации, представляющей собой 
синтез всех предшествующих культур. При этом, считает Пессоа, в Испании новые 
элементы подчиняются старым, а в Португалии — наоборот [13, 62]. 
Помимо синтетического характера важной чертой иберийских народов, опре-
деляющей их самобытность и онтологическое своеобразие, является «трагическое 
чувство жизни». Это напряженная борьба между стремлением верить в бессмертие 
и научным разумом, отрицающим эту веру. Это осознание своей ограниченности, 
обреченная на поражение борьба между вымыслом и реальностью, желанием 
и реальностью, тем, чем мы хотим быть, и тем, чем мы являемся, между нашей 
жаждой знания и невозможностью эту жажду утолить: «Это трагическая битва, 
основа трагедии, битва жизни с разумом» [19, 107]. 
осознание трагичности своего существования — это осознание своей двой-
ственной, противоречивой природы. Это трагическое чувство, пишет унамуно 
в работе «о трагическом чувстве жизни у людей и народов», не рождается из 
каких-то идей, но определяет их [Там же, 122]. «Потому что жить, — пишет 
унамуно, — это одно, а познавать — совсем другое, и между этими действиями 
такое противостояние, что можно утверждать, что все жизненное является анти-
рациональным, то есть не просто иррациональным, а все рациональное — анти-
жизненным. Это и составляет основу трагического чувства жизни» [Там же, 53]. 
Философия, далекая от чувства, от поэзии, не справляется со своей задачей, по-
этому истинная философия не может быть оторвана от литературы. «Философию 
я воспринимаю исключительно поэтически, а поэзию — философски. но прежде 
всего мое восприятие, конечно, религиозно», — признается унамуно в письме Ху-
ану сорилье санмартину [12, 378]. он стремится к «слиянию науки и искусства, 
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мысли и чувства», стремится «мыслить чувство и чувствовать жизнь», так как 
в этом синтезе и кроется единство [17, 57]. Поэтому такую важность в контексте 
«философского иберизма» приобретает фигура поэта-философа.
Кроме того, иберийское мировосприятие, по мнению Пессоа, отличается 
преобладанием воображения над всеми другими видами интеллектуальной де-
ятельности, причем речь здесь идет об особом виде воображения, не имеющем 
ничего общего с фантазией североевропейских народов или конкретизирующим 
воображением латинских стран (к которым Пессоа относил Францию и Италию). 
Иберийское воображение — это воображение, деформирующее реальность. воля 
к иллюзии в иберийском мировосприятии является условием существования, 
при этом границы между реальностью и вымыслом нивелируются и жизнь пре-
вращается в литературу. Это слияние вымышленного и реального мы наблюдаем 
у всех трех анализируемых нами авторов: Мигеля унамуно, антонио Мачадо 
и Фернандо Пессоа.
Так, по мнению поэта-философа антонио Мачадо, сам мир является апокри-
фичным — скрытым, вымышленным. наше восприятие его всегда опосредовано 
разумом, логикой, эмоциями, выстраивающими свою собственную истину, из-
мышляющими ее. Мир, по сути, есть вымысел, и только посредством воображения 
мы можем вскрыть его потаенную сущность. 
с этой же «волей к обману» в определенной мере связано и появление вы-
мышленных авторов — апокрифов абеля Мартина и Хуана Майрены у антонио 
Мачадо, своего рода воплощений нереализованных сценариев реальности, а также 
сосуществование вымышленных персонажей и реальных персоналий на страницах 
романов унамуно и появление гетеронимов у Фернандо Пессоа. 
вымышленные авторы Пессоа — центр всего его творчества. на данный момент 
исследователи насчитывают 136 гетеронимов — писателей, поэтов, философов, 
писавших на трех языках, имеющих собственный литературный стиль, а многие — 
также и биографию, черты характера, привычки — 136 литературных масок, своего 
рода персонажей несуществующего произведения. в 1928 г. Пессоа писал: «у меня 
нет личности. все, что есть во мне человеческого, я разделил между несколькими 
авторами, исполнителем творчества которых я являюсь. Я — лишь место встречи 
небольшого человечества, человечества, которое принадлежит только мне. Как 
медиум самого себя я существую. однако я менее реален, чем остальные, менее 
целен и неизбежно нахожусь под влиянием их всех» [14, 231]. 
Эта игра с реальностью, балансирование на границе реального и вымышленно-
го характерна и для М. унамуно, который за мерило реальности образа принимает 
его насыщенность, и поэтому Дон Кихот и Гамлет для него реальнее сервантеса 
и Шекспира. образы этих вымышленных персонажей, считает унамуно, более 
ярко запечатлены в нашей памяти, лучше нам знакомы и оставили более глубокий 
след в культуре, чем их авторы, поэтому они более реальны. «реальные» люди 
и события, уходя из настоящего в прошлое, приравниваются к вымыслу, и степень 
их «реальности» не больше, чем у вымышленных персонажей.
литературные герои, таким образом, становятся реальнее самого автора, ге-
теронимы становятся независимыми от своего создателя, лицо которого теряется 
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за множеством масок, и мы перестаем ощущать разницу между реальностью 
и вымыслом. 
с другой стороны, появление вымышленных авторов — это воплощение 
философии перспективизма ницше, отражение кризиса субъекта, смерти автора, 
утверждение множественности в противопоставление единству и системности, 
к которым стремится академическая философия, стремление к Другости. 
Поэтическое мышление, свойственное «философскому иберизму», является 
сущностно неоднородным. «Трагическое чувство жизни» здесь проявляется как 
борьба единства и множественности: «сама Трагедия, то есть борьба греческой 
культуры, была борьбой между единством и множественностью, ведь трагедия 
заключается в том, что множественность находится внутри самого единства, 
в лоне его» [16, 96].
Эта сущностная неоднородность бытия происходит, как писал антонио 
Мачадо, из неизбывной Другости человека: «Другость — важнейшая метафизи-
ческая тема. вся работа человеческой мысли стремится к устранению Другого: 
Другого не существует, говорит рациональная вера, неизбывная вера в челове-
ческий разум. Идентичность = реальность, как будто все в конце концов обяза-
тельно должно быть тем же самым. но Другое не поддается, остается, стоит на 
своем, это крепкий орешек, об который разум ломает зубы» [7, 85]. Поэтическое 
мышление, стремящееся к творчеству, создает не уравнения, а сущностные, 
неустранимые различия [Там же, 145], утверждает Мачадо, и только в связи 
с Другим, реальным или вымышленным, оно может принести плоды. Это стре-
мящееся к сущностной неоднородности поэтическое мышление противостоит 
логическому, или математическому мышлению, цель которого — приведение 
к однородности [Там же].
Человек, поэт-философ, борющийся за свое существование в этой великой 
трагедии мира, прикасается к своей сущности, познает себя, познавая Другого, 
путешествуя по Другости с тем же упоением, с которым академический философ 
стремится к единству и однородности. 
Трагедия раскрывается здесь еще в одном смысле — как театр, произведение 
с множеством персонажей, «драма в людях», драма, в которой вместо актов — 
люди, вымышленные персонажи без произведения. 
слияние литературы и философии в контексте «философского иберизма» 
становится неизбежным, литература и философия здесь взаимно дополняют 
друг друга, выстраивая особую поэтическую логику, цель которой — погружение 
в сущностную неоднородность бытия, чтобы вскрыть и, в бесконечном путеше-
ствии от Я к Другому, заново создать реальность.
 «Трагическое чувство жизни», диалектика существования и несуществования, 
присутствия и отсутствия, «воля к иллюзии» укоренены в самом иберийском 
менталитете, в частности, в одной из констант португальской культуры — сау-
даде (порт. Saudade). Португальцы утверждают, что это понятие непереводимо; 
в другие языки это слово вошло как заимствование из португальского языка. 
Так, в Толковом словаре испанского языка этот термин отмечен как португа-
лизм и объясняется как «меланхолия», «тоска», «беспокойство» [9]. Французы 
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интерпретируют саудаде как «la solitude» (одиночество), при этом «французский 
термин предполагает не только само чувство как субъективную реальность, но 
и осознание, понимание этого чувства» [2]. саудаде — тоска по тому, что было, 
по тому, чего не было, по тому, что будет и чего не будет, трагическое ощущение 
невозможности противостоять скоротечности времени и непреодолимости про-
странства. невозможность передать на других языках всю полноту смысла этого 
понятия превращает его в своеобразный символ национальной идентичности.
саудаде — присутствие, сотканное из отсутствия, воплощение португальского 
мировосприятия, — порождает своего рода логику парадокса, в которой все и ни-
что постоянно меняются местами. Присутствие здесь перетекает в отсутствие, 
в театр-ничто, в котором присутствующими становятся те, кого нет, кто был и кто 
будет. Присутствие отсутствия, память, желание вернуть и вернуться приводят 
к тому, что желаемое не просто воскрешается в воспоминании, но и в результате 
вспоминания и мифологизации является как онтическое присутствие, разруша-
ющее все законы пространства и времени. одиночество больше не пустынно, оно 
наполнено будущими и прошлыми персонажами, присутствие которых настолько 
желаемо, что они заново рождаются в нас. в саудаде, в поэтической философии, 
реальность и вымысел сливаются воедино.
стремление к крайностям у португальцев становится стремлением к ничто, 
страстным желанием отсутствия бытия. саудаде создает особый мир, одновремен-
но пустой и наполненный, мир, который воспринимается как огромный пустой 
театр, где мы встречаем всех, кто существовал и будет существовать в реальности 
и в воображении. Единое и множественное, идентичность и Другость сливаются 
и становятся неразличимы.
олицетворением саудаде в португальской культуре является фигура дона 
себастьяна — короля, пропавшего в африке на поле боя. Короля, с исчезновением 
которого Португалия на долгие годы утратила свою независимость и стала частью 
Испании. Дон себастьян — своего рода парадигматическая модель, структуриру-
ющий элемент португальской культуры, символ, образ Португалии, томящейся 
в ожидании реализации ее эпической судьбы. Эта фигура стала своеобразным 
мифом, результатом попытки переосмыслить историческую драму, попыткой 
отыскать национальную идентичность. 
в испанской культуре похожую роль выполняет фигура Дон Кихота — символ 
противостояния разума, безумия и реальности, самозабвенной борьбы за «мечты, 
которые больше, чем мы сами» [6, 23]. Эти мифы — так называемый «себастья-
низм» и «кихотизм» — ключ к пониманию португальской и испанской культуры. 
Как отмечал антонио Жакому, «иберийские мифы являются антропологическим 
выражением онтического одиночества, жажды единства и идентификации с Бы-
тием, от которого иберийский человек чувствует себя оторванным, но о котором 
он хранит мифическую память» [Там же, 277].
сонная инерционность Португалии и исступленная борьба, «агония» (термин 
унамуно) Испании суть выражения того самого трагического чувства жизни, 
только в португальской культуре это чувство выражается через отрицание, через 
смирение, а в испанской — через утверждение и борьбу. 
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«Трагическое чувство жизни», таким образом, это квинтэссенция иберий-
ского менталитета, утверждение «философского иберизма» — мировосприятия, 
основанного на познании реальности, при котором чувствительность и чувство 
играют основополагающую роль; само познание является скорее витальным, 
эмпатическим схватыванием, нежели концептуализацией; формализация реаль-
ности происходит посредством «чувствующего» разума или «разумного» чувства; 
интуиция позволяет добиться восприятия, недоступного разуму, а философия сли-
вается с литературой, получая, таким образом, еще большее богатство и глубину.
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